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Ce qui distingue une approche anthropologique du religieux de toutes les autres approches possibles, c’est 
qu’elle est une étude fondée sur l’observation de la totalité de l’expérience ou de l’événement religieux 
intégrant et non plus excluant les comportements corporels des acteurs en présence (chercheur y compris) 
ainsi que la culture matérielle mobilisé, mieux inventée dans la constitution même de l’intentionna-
lité et de l’expressivité spirituelle [...]. Une exploration anthropologique des comportements religieux 
implique une étude des gestes, des postures, des mimiques, des chants, des danses, des silences qui sont 
ceux des participants d’un rite, une analyse de la sensibilité et des émotions échangées dans l’épaisseur 
des comportements du corps.
Laplantine, François (1991: 17).
La modernitat s’ha associat sovint a la desacralització progressiva de la vida social. 
Això no obstant, la religió no ha deixat de tenir implicacions força importants a la 
societat i, en particular, en tot allò referent al cos socialment expressat. De fet, no 
només moltes de les formes religioses més antigues o les anomenades tradicionals, sinó 
també tants d’altres moviments religiosos moderns o contemporanis, han remarcat la 
devoció i l’experiència mística intenses com la via idònia de comunicació amb el sagrat. 
I en aquest context, el cos i els seus significats són invariablement al centre de dita 
experiència. 
D’altra banda, la gran majoria de sistemes religiosos organitzats es poden compren-
dre en major o menor mesura com a estructures de poder i de control social. Es tracti 
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—segons el lloc, el temps o les circumstàncies— de confessions oficials o hegemòni-
ques, o bé de moviments religiosos més o menys legitimats en funció dels contextos 
socioculturals, podem dir que aquesta dimensió ideològica i política forma part del seu 
ensamblatge constitutiu. 
En aquest plànol institucional és ben comú el fet de disposar d’una estructura 
organitzativa més o menys desenvolupada, d’un seguit de normes que defineixen les 
relacions interpersonals i les pautes de comportament dels membres, així com d’uns 
paràmetres ideològics fonamentals per a la construcció simbòlica de la comunitat. 
També, evidentment, d’uns bens simbòlics particulars que oferir i d’una gamma de 
rituals a practicar per tal d’obtenir-los.
Dins d’aquest àmbit, a més, la gestió ideològica, simbòlica i ritual del cos esdevé 
essencial a diferents nivells, el normatiu d’una forma sovint bastant destacada. Es 
tracta del tipus de gestió que afecta de ple als subjectes que viuen i experimenten la 
religió, i també a la seva comprensió del cos a partir de les directrius que dita religió 
els proporciona. Perquè segons quin sigui el rigor normatiu, pot passar que no hi hagi 
gaire marge pels dubtes ni les ambigüitats, i només s’esperin, en canvi, la determinació 
i el compromís sòlid. Els programes d’acció poden ser molt concrets i ben definits, i 
els plans de vida dels membres, d’acord amb els requisits institucionals, hauran d’ajus-
tar-se a ells el més possible i amb la màxima fermesa.
D’acord amb aquests patrons, he pogut conèixer i estudiar amb cert detall —inde-
pendent i comparatiu— al moviment Hare Krisna i després algunes esglésies evangèli-
ques de tradició pentecostal (Vallverdú 2001; 2008). A les cerimònies d’aquests grups 
religiosos predomina molt clarament l’aspecte emocional, la força del carisma i l’ex-
pressivitat corporal per damunt de tot. Són sistemes en els quals el cos esdevé vehicle 
pràctic, directe i efectiu de comunicació religiosa; és el símbol religiós per excel·lència 
i el lloc on s’inscriu la utopia de salvació o d’alliberament espiritual. 
També en aquests casos, a través del cos i de les representacions corporals es 
manifesten les “marques de la identitat religiosa” (Lacan 1981). Els creients esdeve-
nen “subjectes parlants mitjançant el cos”. Lacan considerà, a més, que els esmentats 
senyals d’identitat eren fruit de la interiorització de l’experiència corporal i de l’apro-
piació dels significats i les imatges ideals i legitimades per la cultura —en aquest cas 
per la religió en tant que sistema cultural, si seguim Geertz (1990).
El cos representa, per tant, un instrument essencial per a la materialització i iden-
tificació de la pròpia identitat. De vegades, com passa entre els Hare Krisna, partint de 
la seva negació associat al “món material” i de la unificació de la identitat personal amb 
l’esperit: “hom no és el cos sinó una ànima espiritual” és un principi teològic bàsic a 
la Consciència de Krisna. Aquesta identificació es pot vincular també, per descomptat, 
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a l’exposició pública, ja sigui cap a dins del propi grup, vetllant per l’aparença i les 
accions correctes, o bé cap enfora d’aquest, com a límit respecte dels exteriors i forma 
visible d’autodefinició. 
Prenent justament el cas concret del moviment Hare Krisna, en endavant m’in-
teressa tractar com els processos i els significats de l’experiència religiosa són medi-
atitzats i modulats per les disposicions organitzatives i les regles imperants sobre el 
cos. Reflexionar sobre com l’estructura ideològica, organitzativa i normativa regeix les 
dinàmiques cognitives, simbòliques i rituals (relacionades amb la corporeïtat) de les 
que participen els Hare Krisna. Això significa tenir en compte els mecanismes insti-
tucionals de resocialització, motivació, compromís i control social, els quals, tot impo-
sant-se sobre els marcs d’experiència, percepció i acció, semblen forjar la construcció de 
la identitat dels “devots de Krisna” i la reconstrucció modèlica de la memòria corporal 
en què aquesta es fonamenta. 
Un focus d’interès central és, en definitiva, analitzar com dita estructura ideolò-
gica, organitzativa i normativa protagonitza la gestió ideològica i simbòlica del cos, i 
alhora com opera sobre la voluntat dels subjectes convertits, actius i “parlants” mitjan-
çant el seu cos.
1. Estructura i subjecte, subjecte i habitus.
A partir de certs elements d’anàlisi que ens proporciona la teoria social, en aquest 
punt reprendrem d’inici la dialèctica entre els conceptes d’estructura i subjecte. I en 
concret, la particular combinació dels enfocaments estructuralista i constructivista 
proposada per Pierre Bourdieu (2008), el qual finalment atorgà més pes epistemològic 
a les dinàmiques estructurals i estructurants del món social. Amb aquest detall ens 
ho explica Loïc Wacquant a la introducció de Respuestas. Por una antropología reflexiva: 
“La resultante praxeología social [de Pierre Bourdieu] procura aglutinar y entremezclar los 
enfoques estructuralista y constructivista. En un primer movimiento, deja de lado las repre-
sentaciones ordinarias, a fin de construir las estructuras objetivas (espacio de posiciones), la 
distribución de los recursos socialmente eficientes que definen las coerciones externas limi-
tativas de las interacciones y representaciones. En un segundo, reintroduce la experiencia 
inmediata de los agentes, con el objeto de explicar las categorías de percepción y aprecia-
ción (disposiciones) que estructuran desde adentro sus acciones y representaciones (tomas de 
posición). Además, cabe señalar que, aunque estos dos momentos del análisis sean necesarios, 
no por ello revisten igual importancia: la prioridad epistemológica corresponde a la ruptura 
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objetivista en relación con la comprensión subjetivista. La aplicación del primer principio 
durkheimiano del ‘método sociológico’, a saber, el rechazo sistemático de las prenociones, 
debe anteceder al análisis de la aprehensión práctica del mundo desde el punto de vista 
subjetivo. Esto, porque el enfoque de los agentes también varía de manera sistemática en 
función del sitio que ocupan en el espacio social objetivo” (Wacquant 1995: 20).
Com el mateix Wacquant senyala, Bourdieu no estableix demarcació entre allò extern 
i intern, conscient i inconscient, corporal i discursiu. I rebutja, a més, les persistents 
dualitats entre cos i esperit, comprensió i sensibilitat, subjecte i objecte. La seva proposta 
passa per una sociologia estructural que, tot incorporant les aportacions de la fenomeno-
logia i el constructivisme, conclou que l’agent social —el seu habitus— i el món que el 
determina es posseeixen mútuament. En el procés de construcció del món social, doncs, 
apareixeria una explícita voluntat i activitat del subjecte, alhora incentivades per una 
estructura que s’imposa com a principi socialment integrat de percepció i apreciació.  
D’acord amb Bourdieu, l’habitus ve a representar un mecanisme estructurant que 
opera des de dins dels agents —encara que, segons ell, no sigui ni estrictament indi-
vidual ni per sí sol totalment determinant de les conductes. És més aviat producte de 
la interiorització de moltes estructures externes i té a veure sobretot amb l’acció. És un 
principi generador de les estratègies que permeten a les persones fer front a les diverses 
situacions amb les quals es troben. El responsable, consegüentment, de la posada en 
marxa de les necessàries operacions pràctiques —regulades i regulars— per part dels 
subjectes a fi d’assolir determinades metes. 
Aquí precisament adoptem la idea d’habitus en tant que “producte de la interio-
rització de moltes estructures externes”, parts de les quals serien determinades regles 
i l’obediència a les mateixes; en el sentit d’operacions pragmàtiques “col·lectivament 
orquestrades” però alhora producte d’una “acció organitzadora” específica. 
I més concretament encara, associem l’habitus a la interiorització dels principis i 
les regulacions que, al cas del moviment Hare Krisna, es deriven de la seva estructura 
ideològica, organitzativa i normativa. Vol dir, per tant, que l’adaptem a la consideració 
del racional del moviment, de relacions, posicions i regles que posa de manifest i dels 
patrons simbòlics i de comportament objectius que dita estructura proporciona, tot 
alimentant, així, l’habitus religiós dels seus integrants. 
De fet, per exemple, les moltes i minucioses operacions rituals efectuades pels Hare 
Krisna es basen en unes directrius de comportament corporals que han d’acomplir-se 
permanentment segons el sistema organitzatiu i regulatiu previst. Sobre aquesta base 
objectiva, i un cop les diverses accions són assumides, naturalitzades i rutinitzades, el 
“director d’orquestra” de Bourdieu passa a ser un mateix; el subjecte s’esdevé el director 
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de la seva pròpia orquestra (o ell és l’orquestra), amb tot l’engranatge d’habitus que a 
això se li correspon.
Pierre Bourdieu restableix, en efecte, la idea del cos com a font d’intencionalitat 
pràctica, dotat d’una singular capacitat generadora i creadora per comprendre. També 
esmenta els gestos i les paraules que apareixen al context del ritual i que, segons ell, són 
el producte de “estructures generadores” institucionals, però que alhora han de posar-se 
en relació amb el “sentit viscut” dels subjectes —per referència a la fenomenologia de 
Merleau-Ponty (2000).
Més endavant, també ens adrecem al concepte original d’habitus de Marcel Mauss 
per perfilar d’altres elements bàsics, com l’ensinistrament i les tècniques corporals. 
Ara per ara, però, ens inspira sobretot la idea d’acció-decisió dels subjectes —organit-
zada i activada des de dins— amb motiu de condicionants objectius externs. Segons 
Bourdieu, aquests condicionants “defineixen les coercions externes limitadores de les 
interaccions i representacions” de les quals aquests subjectes participen.
La implantació d’un habitus cenyit a l’estructura és de gran importància en molts 
moviments religiosos, entre ells, el moviment Hare Krisna. També en el nivell opera-
tiu de l’estructura ideològica, organitzativa i normativa quelcom bàsic és la producció, 
organització i reproducció de cossos d’acord amb la visió del món i les dinàmiques 
internes que aquests moviments desitgen i precisen. Tot indica que si el procés mora-
litzador i d’adoctrinament és prou eficaç en resultaran “cossos espirituals” o “cossos 
místics” convençuts, amb un quadre d’esperances i recompenses últimes per endavant, 
amb tot, invariablement vinculat al món empíric i les seves circumstàncies.
Les interpretacions materialistes dels fenòmens socials i, entre ells, de la religió, 
remarquen de forma especial la importància de reconèixer i estudiar aquests processos. 
Uns processos d’altra banda molt vinculats a les estructures institucionals que impri-
meixen disciplina sobre cossos i als valors d’abnegació, austeritat i puresa, els quals 
limiten, entre d’altres qüestions, la sexualitat —un aspecte bàsic d’aquest control— 
per tal d’assegurar-se el seu poder i la seva reproducció.
Un cop situats en aquest terreny, doncs, enfoquem envers la producció dels “cossos 
místics” Hare Krisna a la llum de la teoria i a partir del bagatge etnogràfic. El supòsit 
general de partida és que dita producció corporal s’explica, essencialment, pel control 
institucional de l’experiència personal i religiosa dels subjectes. Com passa a molts 
altres sistemes religiosos i socials, amb diferent grau d’intensitat i rigor, l’estructura 
defineix, limita i determina: posa en marxa engranatges resocialitzadors diversos, 
sostinguts i reforçats periòdicament. Si són prou eficients, aquests mecanismes faran 
possible la progressiva reescriptura d’una nova realitat a la ment i al cos dels devots. La 
transformació de la identitat pròpia que té lloc amb la conversió religiosa respondria 
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a aquesta dinàmica general, en la qual s’inscriu la mencionada producció corporal i es 
defineixen les noves comprensions i expectatives sobre els cossos.
2. La producció dels cossos místics i el cos polític
Partim d’una comprensió concreta del cos dins d’un sistema simbòlic que, com 
tants altres, pretén ser omnicomprensiu i integrador a través de la religió i les creences 
que se’n deriven. Les creences de la Consciència de Krisna, amb la seva particularitat 
doctrinal dins de l’ampli marc de la tradició vaishnavita devocional, inclouen represen-
tacions concretes sobre el cos i disposicions diverses sobre el comportament considerat 
correcte o adient.
La mitologia i els rituals contenen molts referents i models sobre el cos: des de la 
mateixa encarnació de Krisna —com a “persona divina”— a la Terra i els seus “entre-
teniments” amorosos amb les pastores de vaques a Vrindavan (Índia), fins al minuciós 
tracte personal i íntim amb les deïtats durant els cultes religiosos, o el tipus de presen-
tació (individual o col·lectiva) del cos en diferents contextos, als àmbits privat o públic 
i en situació ordinària o bé explícitament mística. 
D’altra banda, ens trobem amb un quadre ideològic i simbòlic eminentment 
dualista, que es basa en una distinció molt clara entre el “món espiritual” i el “món 
material” com a dimensions existencials antagòniques. Partint d’aquest esquema 
es projecta una lectura del cos diametralment diferenciada segons es tracti d’una o 
altra dimensió: el món espiritual i la vida en consciència de Krisna són evidentment 
les ubicacions idònies, les que garanteixen la felicitat plena tot reconeixent que som 
ànimes espirituals; mentre que al món material —segons va dir el mestre fundador del 
moviment Bhaktivedanta Swami Prabhupada— només queda “fer un bon ús de la mala 
ganga” que és el cos: una font d’afeccions innecessàries i d’insatisfacció. 
D’una forma esquemàtica, en relació amb això, ens serveix l’oposició clàssica 
entre sagrat i profà, i l’assignació a cada “regne” de les qualitats de puresa i contami-
nació respectivament —aplicades tant a la consciència i al pensament com a l’acció. 
Ambdues representacions, que delimiten representacions i estatus divergents, han de 
quedar ben impreses sobre els practicants de la Consciència de Krisna i al seu imaginari 
si, com dèiem, els processos ressocialitzadors, d’adoctrinament i control funcionen de 
la forma esperada, és a dir, eficaç.
Però per tal que l’efectivitat sigui real en termes de reforma i transformació perso-
nals (del self), cal alhora un ajustament voluntari i abnegat dels subjectes a la norma i 
la disciplina previstes per als “cossos místics”. Com a primer pas, els tradicionals vots 
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religiosos d’iniciació ja impliquen l’adhesió incondicional a uns principis i requisits 
normatius fonamentals —al cas dels Hare Krisna, n’hi ha quatre: mantenir una dieta 
estrictament làctic-vegetariana, no practicar jocs d’atzar, restringir l’activitat sexual al 
context del matrimoni i la finalitat procreadora, i no consumir cap tipus de producte 
intoxicant ni estimulant. 
En aquests termes, el cos que cerca i aconsegueix rebre la iniciació espiritual no 
pot ser un cos qualsevol. Ho hem vist també al pentecostalisme dins de la tradició 
protestant: ha d’estar preparat, cal que demostri unes condicions o aptituds concre-
tes i finalment ha d’emmotllar-se al model de “cos místic” que proporciona i espera 
el moviment religiós. Des d’una perspectiva material, el cos ha de ser “domesticat” 
conforme a les necessitats de l’ordre imperant —social, comunitari i polític—, a l’ordre 
de l’estructura.
Semblantment, els plantejaments constructivistes relatius a la societat en construc-
ció i a la producció del món social, es reflecteixen també a escala de la col·lectivitat reli-
giosa: es necessiten determinats tipus de cossos, una inscripció concreta de l’acció sobre 
ells i el més adaptats que es pugui als requisits normatius; això vol dir, que acceptin i 
assumeixin el tipus de socialització prevista, amb els seus models i expectatives prin-
cipals, i que siguin capaços de confirmar i reproduir el grup al qual se senten adscrits.
Un concepte estretament relacionat amb els processos fins ara esmentats és sens 
dubte el de “cos polític”. L’èmfasi especial que Nancy Sheper-Hugues i Margaret Lock 
(1987) li van donar, connectant-lo amb el postestructuralisme, suposa aprofundir en 
tot allò que fa referència —seguint l’estela de Foucault (1981)— a la regulació, la 
vigilància i el control dels cossos:
[...] referring to the regulation, surveillance, and control of bodies (individual and collec-
tive) in reproduction and sexuality, in work and in leisure, in sickness and other forms of 
deviance and human difference (1987: 7-8).
Dins d’aquestes coordenades, la teoria sobre el “cos polític” en relació amb la reli-
gió apel·la al seu rol pel que fa a la regulació i al control social del cos. Pot ser que de 
forma indirecta, com quan ha estat utilitzada per legitimar determinades estructures 
socials de dominació (cas de l’esclavatge) o certs patrons culturals, com per exemple 
la mutilació corporal. Però, en qualsevol cas, sempre disposada a activar tot un seguit 
de normes morals per controlar la sexualitat, l’alimentació, els estàndards d’higiene —
amb els conceptes i les simbolitzacions associades de puresa i contaminació (Douglas 
1991)—, el vestit, les hores de descans, servei o treball per a la comunitat, l’activitat 
de prèdica... i un llarg etcètera. 
Jaume Vallverdú24
En conseqüència, caldrà fixar-se, doncs, en l’apropiació del cos i d’allò corporal com 
a matriu fonamental i infraestructura material bàsica de la producció de la identitat 
personal, social i religiosa. Al cap i a la fi, segons Bryan Turner: 
“[...] nunca pueden separarse las cuestiones acerca de la religión de las cuestiones del 
cuerpo. La finalidad de nuestra condición corpórea es parte del ‘error’, y la reproducción de 
los cuerpos, la confirmación de la parodia [...] las prácticas religiosas tienden a dividirse 
entre el control ascético y la liberación orgiàstica [...]. Vemos así que el estudio de la reli-
gión es empresa materialista, ya que nuestra corporalidad es parte constitutiva de nuestra 
experiencia de parodia de la existencia. En los sistemas religiosos, el cuerpo es un vehículo 
para la transmisión de la santidad y un importante símbolo del mal como ‘carne’; es el 
medio por el cual se educa nuestra alma, y a la vez el obstáculo para nuestra salvación. 
Nuestra salud y nuestra salvación necesariamente van unidas, pero nuestra enfermedad 
puede ser signo de elección religiosa o marca de condenación” (1997a: 12).
Des d’aquesta perspectiva, el cos es podria considerar una de les formes fonamen-
tals de control social a la societat contemporània. Es converteix, a més, en l’objecte 
del poder i del saber (Turner 1989). I la religió seguiria funcionant com una de les 
institucions esencials de control social de les relacions socials, en la seva major part a 
través de l’apropiació del cos i d’allò corporal. Es tracta d’un enfocament corporal de 
la religió que dóna prioritat, per tant, a com s’organitza i reprodueix el control en un 
camp de poder concret, el religiós. Tot plantejant, d’altra banda, que el nucli d’anàlisi 
de la religió des de l’òptica materialista ha de ser l’explicació dels orígens, les funcions 
i els efectes de les pràctiques i institucions religioses. 
En relació als moviments religiosos de perfil carismàtic com Hare Krisna, la meva 
hipòtesi és que els subjectes viuen intensament la religió i els símbols religiosos perquè 
l’estructura els ensenya de forma sistemàtica i amb escàs marge pel dubte la forma de 
vivir-la i de vivir-los. La manera en la qual ho han d’explicar tot, i també experimentar 
i practicar tot per mitjà d’una sèrie de tècniques corporals disponibles. En aquest sentit, 
l’estructura és la que faria possible una determinada construcció social del cos (i de les 
emocions expressades mitjançant aquest) en el marc de tota una producció simbòlica 
ben elaborada, per tal de fixar unes imatges concretes sobre ell que cal assumir i tras-
lladar a la praxis rutinària.
Les marques corporals vaishnavites dels Hare Krisna, ritualment posades, identifi-
quen i delimiten, donen compte d’un estatus, d’una pertinença i també de tot allò que 
hom no ha de ser ni fer. Allò important és el que representa el símbol imprès sobre 
el cos, com il·lustra el tòtem australià de Durkheim (1982). I la seva exposició és una 
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declaració pública d’identitat personal i religiosa. De la mateixa manera, els vestits 
i altres formes de guarniment corporal esdevenen el llenguatge a través del qual es 
manifesta la identitat social i cultural. El dhoti, la kurta i el sari dels Hare Krisna ens 
remeten a una altra cultura, la cultura hindú, així com a un estat personal i espiritual 
particulars segons sigui, per exemple, el seu color (blanc o safrà) en el cas masculí.
De forma semblant, la disciplina ascètica —com la que caracteritza també el règim 
espiritual dels Hare Krisna— no és més que l’aplicació de la racionalització weberiana 
al cos individual. En aquest sentit, Bryan Turner suggereix que, en última instància, les 
“respostes coherents” de la religió són part de l’experiència física (a través dels cossos) 
del món socialment estructurat; tot apuntant després quatre aspectes bàsics de la regu-
lació del cos: l’organització dels cossos a l’espai social, el control sobre la reproducció 
de les poblacions, les disciplines que refrenen internament el cos i el control sobre les 
aparences o representacions d’aquest. Segons aquest enfocament, la insistència empírica 
ha de recaure en l’aspecte organitzatiu i més particularment en les pràctiques religioses.
3. La pràctica corporal normativa, entrar en comunió amb la divinitat
Entre els Hare Krisna, els elements sensorials i perceptius del cos romanen total-
ment enclavats a les pràctiques religioses. De fet, han de quedar totalment orientats 
envers Krisna; i a tal fi, cal una participació ritual activa i constant, d’acord amb 
el procés del sadhana-bhakti —la devoció posada en pràctica i regulada. Les pautes 
repetitives i codificades presents a l’estructura del ritual fan possible tant la identifi-
cació col·lectiva amb els significats del bhakti com, en particular, la intensitat mística 
individualment viscuda. El cos i els sentits corporals són agents creatius i actius a les 
cerimònies, i les cerimònies tenen una repercussió sobre els cossos i sobre els sentits.
La finalitat de la pràctica regular i regulada del bhakti és desenvolupar correcta-
ment el servei de devoció a Krisna, que es considera una capacitat innata. Amb aquest 
propòsit, hi ha tot un seguit de procediments que, un cop acceptats i executats, se 
suposa que faran despertar en el subjecte aquesta competència latent:
“El sadhana-bhakti consiste en ofrecer el mangala-aratrika por las mañanas1, abstenerse de 
ciertas actividades materiales, postrarse ante el maestro espiritual y cumplir con muchos 
otros preceptos y reglas que además son aplicables a todas las clases y órdenes de la vida” 
(Veda Vyasa Das Adhikari 1983: 5).
1  La primera cerimònia d’adoració al temple, al voltant de les quatre de la matinada.
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La pràctica, en efecte, és fonamental en aquest procés. Com també ho és el conei-
xement i el desenvolupament de les tècniques corporals que la mateixa pràctica suposa, 
sigui en el marc del programa espiritual ordinari als temples o a partir del compromís 
i la responsabilitat personals fora d’ells. Aquesta pràctica ha de ser demostrada a diari 
acomplint els requeriments de neteja i purificació, les activitats rituals fixades, l’endreç 
personal, el cant dels mantres, etc., i ha d’anar orientada a lloar i servir a Déu amb totes 
les accions i tots els pensaments: el “devot” ha de comprendre’s i comportar-se com una 
ànima espiritual rendida completament a Krisna. 
Hom pot recuperar en aquest punt Marcel Mauss (1991), per a qui el cos era, d’en-
trada, el primer i més natural instrument de l’ésser humà. L’argumentació de Mauss és 
que les nostres activitats pràctiques més bàsiques han de veure’s com a tècniques que 
són apreses i culturalment compartides. I parlava concretament d’habitus per referir-se 
a les aptituds, habilitats i capacitats adquirides en les quals hi cal veure les tècniques i 
el treball de la raó pràctica individual i col·lectiva; unes tècniques orientades per dita 
raó envers una meta (Asad 1997). 
La meta principal dels Hare Krisna seria esdevenir bons servents de Déu i bons 
vaishnavites. Assolir finalment un estat de devoció pura i l’autorealització. Amb aquest 
objectiu, i sobre la base essencial de què al sistema vaishnavita el primer deure és accep-
tar el guiatge d’un mestre espiritual i prestar-li servei, els preceptes i les regles a seguir 
que fan referència al cos es poden repassar bé per mitjà del ritual.
Com sol succeir, els textos normatius (en aquest cas, sobretot, l’Upadesamrta —El 
néctar de la instrucción— y El néctar de la devoción) marquen les normes i les pautes 
fonamentals. Tanmateix, els marges de flexibilitat o el rigor pel que fa a l’acatament 
d’aquestes estarien en relació amb contextos i circumstàncies particulars. I per tant, 
serien relatius al convenciment espiritual personal, el tipus i grau de compromís, la 
forma d’entendre la pròpia fe... Factors, tots ells, evidentment de molt valor; però en 
qualsevol cas, subordinats a l’esquema doctrinal i normatiu vinculat a l’estructura.
El llibre esmentat de Veda Vyasa Das Adhikari és un buidat oficial i didàctic 
d’allò essencial a tenir en compte per un devot de Krisna o aspirant a ser-ho, quant 
a principis bàsics referits a adoració, cuina, ofrenes, aliments, recitació de mantres i 
cants devocionals, així com a normes d’higiene a diferents nivells: bany, marques sobre 
el cos, vestit, etc. Vegem en endavant, de forma resumida i descriptiva, els requisits 
normatius relatius estrictament al cos.
Al temple, en tant que lloc sagrat, no s’hi pot entrar descalç, sense haver-se rentat 
les mans i la boca després de menjar o amb la roba bruta. Cal postrar-se davant l’altar 
i els setials dels mestres espirituals amb totes dues mans a terra. Oferir el dandavat 
significa justament estirar-se completament a terra, recte, amb el costat esquerre del 
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cos cap a l’altar i amb els peus mai posats en direcció al mateix; les dones no adopten 
aquesta postura sinó que simplement es postren. Mentre es fa això, a més, cal recitar 
en veu alta les oracions corresponents. 
Dins del temple mai tampoc no es poden estendre les cames, estirar-se (excepte 
en oferir el dandavat) ni recolzar-se contra la paret. Si s’està assegut no es poden agafar 
els genolls, turmells o colzes amb les mans, ni tampoc donar l’esquena als setials dels 
mestres o a l’altar. Mai s’hi han d’expulsar gasos, ni es pot eructar, i si s’hi menja, 
mai es farà en presència de les deïtats, de manera que les cortines de l’altar hauran de 
romandre tancades.
Per efectuar l’adoració de les deïtats, el devot ha de banyar-se prèviament i seleccio-
nar amb escrúpol la roba que es posa: no es pot vestir amb la mateixa roba que duia per 
menjar, amb la que va entrar al bany o la que portava quan va anar a la ciutat; tampoc 
la rentada després d’un dia d’ús, la tocada per nens petits o la contaminada de diferents 
maneres. Així mateix, tenen prohibida l’entrada als espais sagrats del temple les dones 
durant els tres primers dies de menstruació, els nens petits, les persones amb alguna 
malaltia contagiosa, els no devots, els que no porten la roba adequada o van poc nets i 
els que duen calçat de pell.
Formen part també de l’adoració els gestos amb les mans (mudres) que efectuen els 
sacerdots. Els mudres impliquen una gran varietat de rituals concrets, amb una elabo-
rada simbologia i una àmplia gamma de mantres associats.2  
Mentre es treballa a la cuina, s’han de mantenir nets el cos i la roba, així com 
observar les següents regles: mai no s’han de portar sabates de cuiro, cal rentar-se les 
mans cada vegada que toquen el cos o la roba mentre es cuina, mai no s’ha de tastar 
ni olorar un aliment abans que sigui ofert a Krisna, cal evitar que caiguin cabells a 
l’aliment i el devot que serveix el prasada (aliment sagrat) ha de rentar-se bé les mans 
i la boca abans de fer-ho.
En el moment de les ofrenes d’aliments a les deïtats o davant d’una fotografia del 
mestre espiritual es recitaran tot un seguit d’oracions de forma repetida. Aquestes, 
certifiquen la conversió dels productes ordinaris en productes que, un cop acceptats 
per Krisna, esdevenen la seva misericòrdia (prasada) i ja estan preparats perquè tothom 
se’n pugui beneficiar.
Però el mateix contingut sacre del prasada fa que sigui ofensiu refusar-lo a causa 
del seu gust. S’ha de menjar sempre amb la mà dreta, cal recitar les corresponents 
oracions abans de consumir-lo, només acceptar la quantitat que hom pugui menjar (és 
2  Insistir més sobre això sobrepassaria les expectatives d’aquest text. Això no obstant, tots els detalls al 
respecte són ben desenvolupats al primer volum “Daily Service” del Pañcaratra-Pradipa i al seu suplement (GBC Deity 
Worship Research Group [comp.] 1994a; 1994 b).
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molt ofensiu llençar l’aliment que ha sobrat), evitar que caigui a terra (si això passa, el 
devot l’haurà de recollir, portar-se’l al cap en senyal de reverència i després ingerir-lo) 
i han de rentar-se les mans i la boca abans i després de menjar, així com el lloc on s’ha 
menjat i el plat.
El rosari (mala) fet servir per recitar el maha-mantra Hare Krisna3 no pot ser mai 
tocat pels peus ni la boca. Per tal d’evitar que es contamini també consten altres regles 
i prescripcions. Per exemple, s’estableix que quan es canta el mantra manipulant el 
rosari cal evitar tocar amb el dit índex la bola d’inici. Cantar Hare Krisna implica, en 
qualsevol cas, desenvolupar una mentalitat apropiada i una tècnica adients. En concret, 
requereix de l’acció dels llavis superior, inferior i de la llengua, i a més, s’especifica que 
els mots “Hare Krisna” han de pronunciar-se i escoltar-se molt clarament. 
Es diu així mateix que idealment els devots han de cantar junts a la sala del temple, 
evitant d’aquesta forma possibles distraccions i la somnolència. Es creu que així la ment 
no es veurà perturbada i podrà recordar Krisna fàcilment la resta del dia. Aquesta forma 
de cant congregacional s’anomena kirtana i s’acompanya amb instruments musicals 
(címbals, tambors) i la dansa dels devots. En realitat, cantar Hare Krisna es considera el 
fonament religiós (yuga-dharma) d’aquesta era (kali-yuga), i en conseqüència, la pràctica 
devocional més important de totes.
Pel que fa als principis de neteja, a Cómo llegar a ser vaisnava es diu el següent:
“Para alcanzar el nivel de un vaisnava, que posee todas las cualidades brahmínicas, es 
absolutamente necesario mantenerse muy limpio, tanto interior como exteriormente. La 
limpieza interior se logra cantando regularmente Hare Krisna y manteniendo la mente y 
los sentidos siempre ocupados en el servicio de devoción al Señor. La limpieza se mantiene 
bañándose regularmente y observando otras reglas adicionales de higiene” (1983: 30).
Així, caldrà que el devot prengui un bany suplementari després d’un descans 
superior a una hora, després de defecar, de rapar-se el cap, d’afaitar-se o de tallar-se 
les ungles i també després de suar en abundància. Haurà de fer servir només la mà 
esquerra per a la higiene íntima, mantenir els genitals sempre coberts, raspallar-se les 
dents i rentar-se la boca abans de prendre el bany matinal (que s’aconsella acabar amb 
una dutxa freda), les ungles de les mans i dels peus hauran de dur-se sempre tallades i 
netes, el cap haurà de rasurar-se al menys cada quinze dies i la sikha (la cueta símbol de 
la tradició vaishnavita) caldrà dur-la sempre pulcra i ben col·locada.
3  La seqüència del mantra és aquesta: Hare Krisna, Hare Krisna, Krisna Krisna, Hare Hare, Hare Rama, 
Hare Rama, Rama Rama, Hare Hare.
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Per indicar la seva filiació vaishnavita els Hare Krisna també es decoren el cos amb 
tilaka, fang dels rius sagrats de l’Índia, tal com recomana El néctar de la devoción. El 
propòsit —es diu— és que algú que vegi aquestes marques al cos d’un devot recordi 
immediatament Krisna. Aquestes marques s’han de pintar al cos després de cada bany, 
fent servir el dit mitjà dret, mentre alhora es canten diferents mantres que es correspo-
nen amb els dotze noms de Visnu. Les zones del cos marcades són: el front, l’abdomen, 
el pit, el coll, el costat dret, l’espatlla dreta, el costat esquerre, el braç esquerre i l’es-
quena, a la part de dalt i de baix. 
Quant al vestit, els devots sempre han de portar la roba neta, canviant-la diària-
ment i evitant sempre el cuiro i les fibres artificials. La roba interior també cal reno-
var-la cada cop que es pren un bany i les tovalloles han de rentar-se amb regularitat (es 
recomana, per higiene, fer-ne servir una per a la part superior del cos i una altra per a 
la inferior). En relació a l’exposició pública s’insisteix clarament en què el devot ha de 
tenir ben present que representa a Krisna, al seu mestre espiritual i a tota la comunitat 
vaishnavita. Per tant, ha de mantenir en tot moment una aparença impecable.
Altres regulacions importants tenen a veure, per exemple, amb els períodes de 
dejuni (a les celebracions de ekadasi, gour purnima, janmastami, entre d’altres) de seve-
ritat variable segons els casos, amb el fet de no dormir més de sis o set hores al dia ni 
llevar-se més tard de les quatre de la matinada, no menjar —a més de la carn, el peix 
i els ous— altres substàncies considerades impures com les cebes, els alls, la xocolata, 
etc., i no consumir tampoc substàncies vistes com intoxicants tals com el cafè, el te i 
el tabac. Finalment, pel que fa a l’activitat sexual, s’inclouen com a conductes il·lícites 
el pensar-hi, planificar-les o parlar-ne, així com la masturbació.
Així doncs, amb totes aquestes instruccions es pretén forjar un bon vaishnavita i 
devot de Krisna. El seu objectiu teològicament parlant és, en últim terme, garantir 
“els quatre pilars de la vida pietosa”: la misericòrdia, l’austeritat, la neteja (puresa) i la 
veracitat. El néctar de la instrucción sentencia: 
“Debe llamarse swami o goswami [‘amo dels sentits’] alguien que puede controlar estos seis 
elementos: el habla, la mente, la ira, la lengua, el estómago y el órgano genital” (1990: 12). 
Controlar la parla suposa el procés positiu de krisna-katha, és a dir, ocupar-la en 
glorificar al Senyor Suprem. Controlar la ment vol dir mantenir-la sempre absorta en 
Krisna, per tal que no es trasbalsi per la influència negativa de maya, la il·lusió lligada 
a la matèria. S’aconseguirà controlar la ira a través del procés de Consciència de Krisna 
si el devot només s’irrita amb els que blasfemen en contra de Déu o dels seus devots. 
La llengua es controlarà donant-li prasada i no permetent que tasti tot el que vulgui. 
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Per últim, l’òrgan genital només s’haurà de fer servir per procrear infants conscients de 
Krisna i no pas com a mitjà d’autosatisfacció. La cita a Srila Bhaktisiddhanta Sarasvati 
Thakura (mestre espiritual de la cadena de successió discipular reconeguda pel movi-
ment Hare Krisna) acaba de deixar ben clar el propòsit d’aquests diferents controls:
“Nuestra identificación con lo material crea tres tipos de impulsos: el impulso de hablar, el 
impulso o las exigencias de la mente, y las exigencias del cuerpo. La vida de la entidad vivi-
ente se torna desfavorable cuando cae víctima de estos tres tipos de impulsos. Alguien que 
practica resistir estas exigencias o impulsos es llamado un tapasvi, o sea uno que practica 
austeridades. Gracias a esa tapasya se puede dejar de ser una víctima de la energía material, 
la potencia externa de la Suprema Personalidad de Dios” (1990: 7).
Comptat i debatut, la finalitat en aquest cas (associada a l’habitus de Mauss) és que 
practicant el sadhana-bhakti el devot arribi a l’estat místic de “consciència de Krisna”. 
Marcel Mauss, de fet, ens remet als estats místics en tant que tècniques corporals que, 
segons ell, apel·len a significats simbòlics i són “mitjans biològics d’entrar en comunió 
amb Déu” (1991: 355). Cal estudiar, per tant, les formes en les quals les pràctiques 
(embodied) esdevenen una pre-condició per a les varietats de l’experiència religiosa.
L’educació en habilitats, capacitats, tècniques, etc., relacionades amb el cos és quel-
com bàsic si es volen investigar els estats místics. I també ho seria si volem comprendre 
el misticisme dels Hare Krisna. Les experiències corporals poden ser vistes aquí també 
com una vinculació mútua constituïda entre body-sense y body-learning, entre l’experi-
ència corporal sentida i l’experiència corporal apresa. Sens dubte, els devots de Krisna 
aprenen com comportar-se amb el cos i a representar-se’l. També a com controlar-lo o 
limitar-lo. Però, de forma invariable, senten intensament amb ell durant els cultes i 
les pràctiques religioses.
Aprendre significa, en aquest context, rebre ensinistrament i autoensinistrar-se per 
referència a la ment i al cos. I aquí ens trobem amb tota una sèrie de pràctiques i tècni-
ques corporals específiques amb una finalitat també concreta. Els devots de Krisna, 
serien els subjectes capacitats i hàbils de Mauss, i el fet d’educar o (re)educar els seus 
cossos en la pràctica espiritual de la “consciència de Krisna” semblaria conduir-los fins 
a l’experiència mística desitjable o prevista, al capdavall, el mitjà efectiu de les creences 
religioses.4 
4  Yuasa, citat per Coakley (1987), insistí en què les pràctiques produeixen les creences, en què dites creences 
son embodied a través de les pràctiques religioses.
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El sistema religiós de la Consciència de Krisna, doncs, no és l’únic en el qual 
s’aprenen capacitats. I amb Mauss apareix la proposta d’analitzar com aquestes capa-
citats es vinculen a patrons autoritaris i pràctica regular. La presència, per exemple, 
d’una estructura jeràrquica (on són elements importants el carisma i l’estatus religiós) 
i la base d’un programa pràctic, intens, sistemàtic, regular i regulat, donen compte 
d’aquests aspectes al moviment Hare Krisna, així com també dels procediments d’ad-
quisició d’habilitats i facultats vinculades al cos i al seu ús.
Perquè, de fet, el cos associat a la matèria és inevitablement un llast des de la pers-
pectiva dels Hare Krisna. Renàixer —i per tant, tornar a tenir cos— vol dir no haver 
assolit el veritable objectiu humà de l’alliberament del cicle samsara: del no retorn 
a aquest “món material”. I haver d’habitar el cos —encara que sigui un altre cop de 
forma temporal— significa ser una ànima empresonada i condicionada; només quan 
comprengui la seva vertadera naturalesa i essència espiritual aquesta ànima es deslliu-
rarà de les afeccions materials i dels desitjos egoistes lligats a la dimensió corporal de 
l’existència, a la “falsa consciència”, i retornarà a Krisna. Però aquesta comprensió passa 
per la voluntat de disciplinar el cos i fer-ne el bon ús que li pertoca a tot vaishnavita 
devot de Krisna, amb la finalitat esmentada. Si el desenvolupament espiritual general 
és satisfactori avançarà també satisfactòriament envers la seva meta, “deixant el cos” al 
morir i aconseguint l’eternitat.
En relació a l’aprenentatge de rol, la ressocialització i la “domesticació” dels cossos, 
prou interessants són les anticipacions de Mauss sobre les tècniques corporals posades 
en relació amb l’ensinistrament humà en general; un ensinistrament que, segons ell, 
respon —com passa amb el muntatge d’una màquina— a la cerca i adquisició d’un 
rendiment, però que en aquest cas és un rendiment humà. Aquestes tècniques són les 
que Mauss anomenà “les normes humanes d’ensinistrament humà”.
4. La reconstrucció de la memòria sobre el cos, el vehicle de l’experiència religiosa
Com sabem, tot ensinistrament acostuma a implicar repetició i perseverança, qües-
tions que d’altra banda apareixen recurrentment al ritual religiós. A més, l’aspecte de 
repetició sistemàtica i mimetisme, lligat als cultes efervescents de fort sentit col·lectiu, 
ens portaria fins a un altre terreny ben complex: el de la memòria; o més en particu-
lar, el de la reconstrucció ritual narrativa de la memòria corporal. Al darrere d’això hi 
tenim també l’ombra de Pierre Bourdieu, el qual encunyà el concepte de “memòria 
incorporada” per fer referència al cos com a dipòsit on sedimenten i reconstrueixen les 
memòries individuals i col·lectives. 
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En aquest marc, és pertinent aprofundir en les pràctiques i els formats rituals com a 
sistemes poderosos a través dels quals “s’inscriuen” en els cossos dels subjectes creients 
nous esquemes de percepció i acció. Una nova visió i experiència dels aspectes corporals 
de l’existència. Això vol dir, estudiar, en definitiva, com dits subjectes —en tant que 
agents actius i creatius— assumeixen una altra forma de comprendre la realitat i de 
presentar-se públicament per mitjà del cos; i al mateix temps, com construeixen la seva 
identitat col·lectiva a partir de l’alternació que suposa la conversió religiosa. 
Amb la conversió, el cos esdevé el receptacle d’una nova narració autobiogràfica i 
del món. Es produeix, en suma, una recodificació de la visió del món i la reescriptura 
de la realitat sobre el cos, de manera que els conversos reben unes noves coordinades de 
comportament ideal a partir de nous valors, significats i béns simbòlics.
Als relats biogràfics i de conversió, sentida en termes de renaixement i de transfor-
mació de la consciència, els devots de Krisna —com molts fidels d’altres confessions— 
tendeixen a reinterpretar la seva vivència i memòria corporal segons el model normatiu 
que proporciona la institució, i amb un llenguatge i unes imatges que finalment medi-
atitzen la seva relació amb el propi cos. Això implica, entre d’altres qüestions, conside-
rar el cos com a font de pecat en el passat, associat al món material i a l’autogratificació, 
i, pel contrari, de permanent locus de santedat, puresa i servei devocional en el present. 
A l’univers simbòlic de la conversió, doncs, la concepció i l’ús del cos són ben dife-
rents d’abans. En termes eminentment místics, el cos es converteix en un receptacle 
del sagrat, en un “temple de Déu”, i constitueix tant l’objecte sobre el qual recau la 
disciplina espiritual com l’agent subjectiu de la devoció i el desenvolupament de la 
consciència espiritual. Per això, a les pràctiques religioses dels Hare Krisna al temple, 
s’alternen diferents formes expressives (dansa, cants, mantres...) fins a generar sovint, 
in crescendo i com per contagi, un clima especial d’intensitat mística i emocional. És 
freqüent, doncs, que l’entusiasme dels fidels es nodreixi de l’entusiasme col·lectiu i 
carregui d’energia i fervor el ritual sagrat.
Sobre el cos no s’hi deixen d’inscriure nous signes per mitjà de la dansa, les expres-
sions corporals de submissió, lloança i èxtasi. En definitiva, el cos funciona clarament 
com el vehicle per excel·lència de l’experiència religiosa. I les esmentades operacions 
rituals del cos fan possible una pràctica espiritual ordenada i sistemàtica, segons els 
cànons normativament marcats. Això implica, evidentment, les correctes postures i 
actituds corporals durant l’adoració, els mantres de purificació corporal, els vestits 
llargs i el cabell cobert en el cas de les dones, etc. 
En aquest context, els significats sensorials vinculats al cos físic ordinari es recon-
verteixen en sentiments amorosos i d’unió mística amb el diví. La lectura del canvi de 
consciència pressuposa sovint el reconeixement, íntim i públic, d’una reforma personal 
Cossos místics, cossos polítics: el control material de l’experiència religiosa al moviment... 33
integral, en el sentit biològic, psíquic i social, amb tota l’eficàcia simbòlica que even-
tualment això pugui suposar en termes de reequilibri o teràpia personals. Als grups 
de perfil carismàtic, en realitat, és ben corrent la conversió com a resultat de processos 
estabilitzadors, terapèutics o curatius previs mecanitzats per la pràctica religiosa. 
Campiche (1996) es refereix a les corrents prescripcions sexuals en l’àmbit religiós, 
l’ambivalent control del cos (entre l’exaltació i la limitació) o el doble significat o 
simbolisme d’aquest (com a lloc de realització espiritual i alhora obstacle per assolir-la). 
Si el vincle entre religió i cos és l’expressió d’aquests elements en diferents contextos i 
tradicions, també ho és de forma clara la vinculació entre religió i curació, al voltant de 
la qual hi ha qui pensa que cal investigar més enllà de la regulació i el control corporal 
—tot i que aquestes dimensions no siguin ni molt menys irrellevants. I fer-ho en el 
sentit de considerar la implicació unitària i integrada del cos, la societat i el self —amb 
l’objectiu de què aquest últim sigui transformat (McGuire 1996).
Aquesta lectura més fenomenològica encaixa dins de les anàlisis sobre Hare Krisna, 
però tanmateix ha de contemplar que hi ha sistemes religiosos especialment “especialit-
zats” en qüestions curatives, de vegades amb resultats “miraculosos”, però en qualsevol cas 
efectius i confirmadors del poder diví i del propi sistema religiós —amb la legitimació del 
“miracle” no com a il·lusió sinó com a “evidència” manifestada física, mental o emocional-
ment. El pentecostalisme en pot ser un bon exemple, tot i que d’altres variants carismà-
tiques contemplen idèntiques possibilitats sobre la base de la fe del practicant creient i el 
ritual ben efectuat —vol dir, novament, segons les directrius i normes previstes.
S’utilitzen doncs, efectivament, pràctiques i tècniques específiques per fer efectiva 
la creença, i amb ella, la intimitat mental, verbal o corporal amb el diví o sobrenatural 
—en un sentit integrat. Al cas dels Hare Krisna, la intimitat mental s’estableix i enfor-
teix per mitjà de la pràctica regular i regulada del ioga de la devoció (bhakti), la verbal 
a través dels cants devocionals i dels mantres (en especial la recitació del maha-mantra 
1728 vegades al dia) i la intimitat corporal mitjançant tots els comportaments ordina-
ris ja descrits que ha d’observar un bon vaishnavita, junt amb la relació personalista i 
directa amb les deïtats (el devot les toca, perfuma, vesteix, alimenta simbòlicament...), 
indeslligable dels sentiments i les emocions més profundes.
5. Les emocions en context místic, subjectivitat dins de l’estructura
Tot el que hem dit fins ara suposa una constant reificació ideològica i la prevalença 
dels mecanismes de motivació, compromís i control normatiu. Aquests mecanismes 
fan sentir el pes de l’estructura sobre el subjecte, la importància que té el fet de no 
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desviar-se del camí marcat com adient, de valorar el privilegi (elevació d’estatus) que 
significa esdevenir “devot de Krisna” i de recordar tothora, en consonància amb això, 
les regles relatives al comportament i al cos en particular. 
Però és evident que tampoc podem deslligar de tots aquests processos la dimensió 
sentimental i emocional. La devoció amorosa a Déu que anteposen a qualsevol altra cosa 
els Hare Krisna no tindria el més mínim sentit de no ser així. També aquí, el punt 
de partida és que les emocions han de ser analitzades sempre dins del context social i 
cultural en el qual es produeixen i són experimentades i reconegudes. Hi ha, per tant, 
una construcció social i cultural de les emocions que necessàriament es tradueix a la 
pràctica religiosa.
Lyon y Barbalet (1994) afirmen, en aquests línia, que allò sentimental i emotiu fa 
possible el lligam entre el cos i el món social. Les emocions activen diferents disposi-
cions, postures i moviments que són tant d’actitud com físiques i que guarden relació 
amb l’acció i l’ordre social. A més, influeixen l’acció social a través de la qual es generen 
les relacions socials. Tenen unes bases corporals (identificades amb el self) i estimulen 
les persones, el seu cos i l’experiència corporal que tenen al món:
“Persons do not simply experience their bodies as external objects of their possession or 
even as an intermediary environment which surrounds their being. Persons experience 
themselves simultaneously in and as their bodies. We all do this especially when we feel the 
reality of our presence in the world: emotion is central to an understanding of the agency 
of embodied praxis” (Lyon i Barbalet 1994: 54).
La gran majoria de sistemes religiosos, i també el que ens ocupa de forma parti-
cular, són definidors, reguladors i moduladors de les emocions dels seus participants. 
Les emocions que en ells s’expressen, vistes en context i amb aquest caràcter social, 
semblen molt previsibles, perquè encaixen precisament dins del model institucional-
ment previst i condicionant. 
Partim d’un subjecte subordinat a la norma i a la disciplina posteriorment a la conver-
sió religiosa, però alhora actiu i amb voluntat pròpia dins dels límits simbòlics i pràctics a 
respectar. Semblaria també que les emocions expressades o retingudes per aquest subjecte 
d’una forma molt íntima i singular són en molt bona part definides i canalitzades segons 
uns patrons específics que prevalen a l’estructura per sobre d’allò individual. 
Entre els Hare Krisna és impensable practicar el bhakti-ioga sense emocionar-se, o 
sense emocionar-se de determinada manera davant de Krisna. Hi ha una socialització 
de les emocions personals i místiques. I hi ha també un format expressiu concret dispo-
nible d’aquestes segons cada moment i context. 
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L’iniciat Hare Krisna haurà d’haver demostrat prèviament que és capaç d’ajustar-se 
als requeriments corporals i emotius del grup. Parlem d’un règim de vida definit i 
també d’unes emocions esperades amb la pràctica del bhakti, a les quals cal, a més, 
que el neòfit “desperti”. Però si la seva consciència no “desperta” de la forma esperada 
serà que no està preparat per esdevenir “devot de Krisna”: si no expressa l’emoció 
prevista col·lectivament ni corporalment es comporta com està marcat, sigui quan lloa 
a Krisna, quan recita els mantres, etc., es pot dir que no va enlloc. I no va enlloc, dit 
de forma col·loquial, perquè el subjecte ha d’enquadrar-se —també aquí— dins d’un 
sistema d’actituds, relacions i posicions socials més ampli estructurant i estructurador 
—aixopluc institucional que el subjecte ben integrat tendirà a reconèixer i contribuirà 
a reforçar i reproduir. 
L’argumentació materialista veuria dit subjecte com l’efecte d’un conjunt de relaci-
ons socials que alhora reflecteixen una estructura burocràtica i jeràrquica, amb un marc 
ideològic i normatiu objectivat i unes relacions de poder i estatus igualment objectives. 
I és dins d’aquest complex que l’encercla i condiciona on el devot de Krisna es tractarà 
de construir un món significatiu (a l’estil fenomenològic) a partir de les creences reli-
gioses que ha abraçat i, sobretot, de les pràctiques, activitats i tècniques corporals que 
fan possible el seu “renaixement”, la seva transformació identitària i el seu gir envers 
la Consciència de Krisna.
Al cas dels Hare Krisna existeix, en definitiva, una construcció social de les emoci-
ons pertinents al context devocional i un control social de dites emocions a través dels 
símbols i la pràctica religiosa. Això inclou, evidentment, la satisfactòria disposició del 
cos —interna i externa— durant les diverses seqüències rituals. Els kirtana i especial-
ment els sankirtana, en tant que ritus de lloança col·lectiva i “extàtica”, són una clara 
mostra de presentació pública del cos emocional i devocional, amb el cant dels “sants 
noms” de Déu com a protagonista. Els mestres espirituals, en tant que models caris-
màtics són també referents corporals, miralls on reflectir-se quant a actituds, gestos, 
verbalitzacions, etc., i en suma, figures a imitar com conseqüència del reconeixement 
que se’ls atorga.
Com en molts d’altres sistemes religiosos, els símbols de santedat i puresa es tradu-
eixen a la pràctica en processos rituals diversos, encaminats a descontaminar el cos i 
a sacralitzar-lo per tal de garantir la correcta disposició mística. El capital simbòlic 
dels Hare Krisna ha de garantir, en última instància, el no retorn a aquest “món de 
patiment”. I pressuposa tot un operar corporal ben sofisticat i meticulós ritualment 
parlant, amb l’adopció requerida d’uns hàbits ascètics i morals de vida caracteritzats 
pel servei devocional a Krisna.
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En suma, si hom fa les coses com cal, no hi haurà ni més desenganys ni més 
insatisfaccions (o si més no, seran menys probables o es podran tolerar i superar molt 
millor). S’establirà una relació intensa i permanent amb la divinitat, un amor sublim 
que suplirà qualsevol mancança i ho omplirà tot. Aquesta vinculació serà molt íntima, 
sentida, viscuda, i les efímeres i intranscendents afeccions materials desapareixeran 
canviades per una única afecció suprema, Krisna, “la font de tota felicitat”. 
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Resum
Sobre la base del treball etnogràfic entre els Hare Krisna, analitzo el cos com a 
símbol religiós i des d’una perspectiva essencialment materialista. Això implica estu-
diar com els processos i significats de l’experiència religiosa són mediatitzats i modu-
lats per les representacions i les regles sobre el cos imperants en aquest moviment. 
Partint de la negació del cos propi associat al “món material” i de la identificació de la 
identitat personal amb l’esperit, reflexiono sobre com l’estructura ideològica, organit-
zativa i normativa institucional regeix les dinàmiques cognitives, simbòliques i rituals 
relacionades amb la corporeïtat de les pràctiques dels Hare Krisna. Com dita estructura 
protagonitza la gestió ideològica i simbòlica del cos —vehicle místic per excel·lència 
i lloc on s’inscriu la utopia de realització espiritual. I com opera sobre la voluntat dels 
subjectes convertits, actius i “parlants” mitjançant el seu cos. En aquesta línia, l’èmfasi 
en el “cos polític” suposa aprofundir en els mecanismes de resocialització, motivació, 
compromís i control social activats pel moviment. Aquests mecanismes,  tot impo-
sant-se sobre els marcs d’experiència, percepció i acció semblen forjar la construcció de 
la identitat dels devots de Krisna, així com la reconstrucció modèlica de la memòria 
corporal en què es fonamenta.
Abstract
On the basis of ethnographic work among the Hare Krishna, I analyze the body 
as a religious symbol from an essentially materialist perspective; concretely, how reli-
gious experience is mediated, and its meanings modulated, by representations of the 
body and rules governing it within the Hare Krishna movement. Taking as my point 
of departure the negation of the body, which is associated with the “material world,” 
and the identification of personal identity with the spirit, I consider the ways in which 
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ideological, organizational and normative institutional structures shape cognitive, 
symbolic and ritual dynamics related to the corporeality of Hare Krishna practices. 
The analysis focuses on the dominant role of these structures in the ideological and 
symbolic management of the body as mystical vehicle par excellence, the site on which 
the utopian goal of spiritual realization is inscribed; and how they transform converted 
subjects into active members of the movement who “speak” through their bodies. An 
analytic emphasis on the “body politic” permits a deeper understanding of the mecha-
nisms of resocialization, motivation, commitment and social control through which 
the identity of Krishna devotees is forged. Superimposed on existing frames of experi-
ence, perception and action, these mechanisms appear to be responsible for the recons-
truction of embodied memory in which the identity of Krishna devotees is grounded. 
